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Rappresentazioni del divino nella tarda antichità: 
quali indizi per una storia del sacro in Cisalpina?
Premessa
Una riflessione sulla religione nel tardo impero romano può avere senso che prenda 
l’avvio dall’età tetrarchica che fu per molte ragioni un momento decisivo nella nuova 
definizione, espressione e legittimazione dei poteri imperiali1, la cui peculiarità non era 
sfuggita nemmeno ai contemporanei2. Vorrei cominciare citando un’iscrizione molto 
nota studiata da Cumont alla fine dell’Ottocento3 e sulla quale è stata recentemente 
richiamata l’attenzione4: si tratta di un’iscrizione datata ai primi anni del IV secolo, rin-
venuta in un luogo sconosciuto nei pressi dell’antica Carnuntum; è un altare che ricorda 
il restauro di un sacrarium al dio Mitra, protettore dell’Impero, da parte degli Augusti 
Iovii e dei Cesari Erculii; il testo recita:
D(eo) S(oli) i(nvicto) M(ithrae) / fautori imperii sui / Iovii et Herculii / religiosissimi / 
Augusti et Caesares / sacrarium / restituerunt. L’iscrizione rimanda a un episodio del 308 
che conosciamo tramite Zosimo e Lattanzio5: nel 305, come si sa, Diocleziano si era 
dimesso da tetrarca e con lui, obtorto collo, Massimiano; negli anni successivi il sistema 
tetrarchico andò in crisi e si ritenne di fare un tentativo di recupero attraverso una riu-
nione ai vertici che avvenne l’11 novembre del 308 a Carnuntum alla presenza di Galerio, 
l’Augusto d’Oriente, Diocleziano e Massimiano, assenti ma parte in causa nelle tratta-
tive, Licinio e Costantino. In quell’occasione fu ordinato il restauro di uno dei quattro 
mithraea della città che ospitava l’incontro. Non interessano qui le vicende politiche 
sottese all’evento6, ma la dimensione cultuale che questo testo denuncia e anticipa. Lo 
1 Cfr., tra i molti contributi al riguardo, Die Tetrarchie 2006.
2 Paneg. 8.4.4; Oros. hist. 7.26.5. 
3 CIL III, 4413 = ILS 659 = AE 1896, 22 = AE 2005, 44 = AE 2009, 100; Cumont 2013 [1913], p. 73.
4 Latteur 2011, ora Roberto 2014, pp. 246-249.
5 Lact. mort. pers. 28, 2-4. Zos. 2.10.4.
6 Bruun 1979; Carlà 2013.
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scenario è quello di una dialettica tra paganesimi ove la crisi della religione capitolina era 
stata affrontata attraverso un recupero della relazione gerarchica tra divinità tradizionali 
capace altresì di esprimere l’analoga gerarchia di potere tra i tetrarchi; una dialettica che 
includeva l’apertura a religioni orientali ormai ufficiali dai tempi di Aureliano, qui espres-
samente Mitra ma anche il Sol invictus, spesso con Mitra assimilato e/o confuso, presente 
sulle prime monete dioclezianee e adottato da Costantino prima della svolta cristiana7. Il 
senso della dedica di Carnuntum risiede in una specifica attenzione della politica religiosa 
tetrarchica a Mitra in un’ottica di creazione del consenso soprattutto presso le legioni 
danubiane, anche se l’iscrizione non specifica nulla in merito ai destinatari dell’omaggio 
imperiale, non necessariamente soltanto soldati, e in realtà il culto era molto diffuso non 
soltanto in ambito privato: le élites cittadine erano devote a tale dio che aveva un ruolo 
ufficiale nella comunità, come documentano numerose iscrizioni di area danubiana ma 
anche, in varie zone dell’Italia settentrionale, le iscrizioni di committenti decurioni e 
magistrati8, di augustali e flamini e di un clarissimus corrector Italiae9, che costruivano e 
restauravano a loro spese sacelli e mitrei d(ecreto) d(ecurionum) a fine III secolo; a Forum 
Claudii Vallensium (Martigny), sede di un culto mitraico abbandonato soltanto nel V 
secolo, i committenti erano flamini, procuratori e presidi10, a Nuits-Saint-Georges, vicus 
della comunità degli Edui, il mitreo tardo si trova all’ombra del tempio consacrato ad 
Apollo, o a un Marte locale11. La presenza diffusa del culto a Mitra è dunque riconosciuta 
dai tetrarchi che, accanto alla scelta di tradizione, decidono a Carnuntum di omaggiare 
Mitra, riconoscendo implicitamente la specificità del culto locale e riaffermando nello 
stesso tempo la validità della mediazione religiosa nell’esercizio del potere specie in un 
momento di crisi dello stesso, minacciato dalle ambizioni politiche di personaggi riot-
tosi alle logiche tetrarchiche. Il quadro che l’iscrizione sottende rimanda altresì a una 
religiosità pagana multiforme e articolata ma già orientata, fin dalla metà almeno del III 
secolo, verso forme enoteistiche e tale orientamento finirà per assumere un ruolo decisivo 
nelle politiche imperiali dalla svolta costantiniana in poi. L’iscrizione ribadisce infine il 
ruolo delle città come presìdi di una religiosità pubblica non più strettamente legata alla 
tradizione arcaico-senatoria della religio Urbis bensì di volta in volta diversa e strumen-
talmente e opportunamente adattata alle contingenze: manca qui ancora il cristianesimo, 
7 Di quegli anni sono anche una dedica aquileiese al dio Sole (CIL V, 803 = ILS 624) e una comasca 
che testimonia la costruzione di un templum al Sole iussu Diocletiani et Massimiani (Sartori 1994, p. 74, 
ora EDR072796); i due Augusti ad Aquileia si rivolgono invece a Beleno, il nume tutelare cittadino almeno 
dai tempi dell’assedio di Massimino il Trace CIL V, 732 = ILS 625 = InscrAq 127.
8 A Milano un ordo decurionum, CIL V, 5796 e un praefectus vehiculorum CIL V, 5797, in area camu-
na un duovir i.d. CIL V, 4935.
9 A Como un corrector Italiae, Sartori 1994, p. 74 = EDR072796. 
10 Wiblé 1995, pp. 2-15; Wiblé 1999. 
11 Archéologia. Le Mithraeum 1973.
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ma pochi anni dopo Costantino farà una scelta chiara in quella direzione modificando 
completamente il contesto politico-religioso12. L’iscrizione di Carnuntum, ma avrei po-
tuto richiamare con uguale significato e finalità anche altre iscrizioni sacre o testi coevi, 
è dunque emblematica di un paganesimo che la devozione imperiale aveva trasformato 
in un culto tendenzialmente universale, sovraordinato rispetto ai culti locali. Esso, pur 
declinato attraverso varie forme di contaminazione, rappresenta un potente fattore di 
coesione politico-ideologica che riporta al tema di fondo del seminario. 
Inutile sottolineare come il tema religioso nel mondo antico sia oggetto di una enor-
me mole di studi, all’interno della quale ho scelto di estrapolare qualche spunto di ca-
rattere storiografico e metodologico sulle trasformazioni della religione romana nell’e-
tà tardoantica utile per riflettere, nella seconda parte del mio intervento, sul contesto 
cisalpino13. 
Un mercato di religioni
Gli Atti del convegno fiorentino del 2011 dal titolo Politiche religiose nel mondo antico 
e tardoantico contengono alcune importanti messe a fuoco sul tema che, al di là dello spe-
cifico dei diversi punti di vista, ammoniscono a non cedere alla tentazione di formalizza-
re e imbrigliare una realtà molto articolata, impossibile a ricondurre a schemi. Gli storici 
delle religioni, ma pure gli storici tout court, hanno individuato alcune connotazioni 
distintive dell’esperienza del sacro dei secoli III-VI nel mondo romano che, pur nella 
eterogenea fisionomia di eventi culturali, presentano aspetti fortemente caratterizzati. 
Insisteremo appena sul fatto che da tempo ormai la categoria classificatoria del politei-
smo non si pone come alternativa unica e necessaria a quella di monoteismo: soprattutto 
perché il politeismo, specie quello tardoantico, è un territorio variegato di sincretismi che 
ha al proprio interno forme, ispirazioni, teologie molto diverse. Il seminario di Oxford 
del 1996, Pagan Monotheism in Late Antiquity, aveva innanzitutto decisamente sdogana-
to il discorso sulle tendenze monoteistiche che percorrevano il variegato panorama della 
spiritualità tarda tese all’individuazione di un principio ultimo delle realtà e che avevano 
trovato, negli ultimi secoli dell’impero, le declinazioni più complesse e mature. I curatori 
del volume, Polymnia Athanassiadi e Michael Frede, si chiedevano in sostanza «che cosa 
gli antichi cristiani intendevano quando affermavano di credere essi soli in un solo Dio, e 
insieme che cosa intendevano molti pagani che nello stesso periodo professavano la stessa 
12 Ferri 2010.
13 Un esempio della vivacità del dibattito nelle pagine di «Anabases», Pailler 2005 e Borgeaud 
2006; una sintesi recente in Rüpke 2013.
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nozione»14. Da questa dichiarazione, deriva la scelta di non utilizzare il termine politei-
smo, troppo connotato in senso cristiano, per adottare invece quello di paganesimo che, 
pur frutto della stessa matrice filocristiana, sarebbe «meno insoddisfacente per descrivere 
gli adepti delle religioni non giudeo-cristiane nel mondo mediterraneo antico»15. La di-
scussione terminologica, su cui non vale la pena insistere qui, rivela la complessità del 
problema: erano molte e profonde le differenze tra i difensori dell’antico discorso sacro, 
seguaci delle tradizioni religiose di tipo politeistico, dai pagani sostenitori di dottrine 
dichiaratamente enoteistiche, dalla moltitudo gnosticorum che i pagani definivano eretica 
e i cristiani eresia peggiore del paganesimo, e infine dalle sectae, tra cui quella manichea, 
agli occhi della quale giudaismo e giudeo-cristianesimo apparivano non altro che banali 
scismi del paganesimo. Il paganesimo nel tardoantico appare alla ricerca di autolegitti-
mazione più che di legittimazione agli occhi dell’avversario cristiano e sperimenta molti 
percorsi che tenevano conto delle esigenze cultural-spirituali di persone colte come dei 
bisogni rituali delle masse: in generale, nell’ambito del paganesimo, certe rappresen-
tazioni a un tempo unitarie e gerarchiche del divino, nutrite di linfa neoplatonica, si 
erano fatte pervasive negli ambienti intellettuali e presso autorevoli rappresentanti della 
classe politica e se, da un lato, cercavano possibili motivi di incontro con i portatori del 
messaggio cristiano, dall’altro percepivano le incolmabili difformità rispetto alla teologia 
propriamente monoteistica cristiana, e prima ancora giudaica. 
Dietro questa tendenza pagana al monoteismo si celavano differenze notevoli: la 
più diffusa, che richiamerò più volte, è il cosiddetto ‘monoteismo monarchico’ o ‘gerar-
chico’, alla cui base è la tendenza a gerarchizzare il mondo degli dei tradizionali sotto-
mettendolo al comando di un dio supremo che, nella sua qualità di monarca assoluto, 
regna sul mondo governandolo attraverso una burocrazia di potenze intermedie; sul 
politeismo orizzontale degli dei tradizionali si innesta una dimensione verticale, ten-
denzialmente unitaria del divino. Il culto del Sol invictus, in particolare, rappresentò il 
mezzo più adatto per fondare su basi nuove l’unità dell’Impero: spogliato degli elementi 
più orientali, il culto si rivolgeva ad una divinità unica che nella sua dimensione verticale 
tollerava, come mediatori e governatori, la presenza di dei del politeismo tradizionale; 
l’imperatore appariva il riflesso, il rappresentante, l’avatar del dio Sole che era il suo 
conservator, il garante del suo benessere e di conseguenza del benessere dell’Impero. A 
differenza del parallelo culto solare del mitraismo, con cui si tende talora a confonder-
lo, esso era un culto ufficiale e pubblico che riprendeva, sotto molti aspetti, struttura 
e funzioni del culto imperiale. Come si sa, nel III secolo, specie con Aureliano, si era 
14 Pagan Monotheism 1999, p. 2.
15 Pagan Monotheism 1999, p. 5. Più recentemente si è proposta l’adozione di «megateismo» preferi-
bile a monoteismo pagano, così in One god e soprattutto Chaniotis 2010; sullo stesso tema anche Chiai 
2009 e Chiai 2010, pp. 187-230.
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diffusa la religione solare che postulava l’esistenza di un dio, preminente rispetto ad 
altri, oggetto di culto con nomi differenti: il potere aveva sfruttato la natura ‘inclusiva’ o 
piuttosto ‘gerarchica’ delle divinità solari mirando ad una sorta di reductio ad unum della 
natura divina abbandonando un modello teologico intrinsecamente pluralizzato, pur 
senza opporsi al politeismo cultuale che continuava a esistere; il sincretismo solare finì 
per offrire al paganesimo declinante una sorta di sponda per tenere insieme la tradizione, 
la teologia solare neoplatonica e i culti orientali che si fusero in parte nella venerazione 
del Cristo in età costantiniana.
Contro l’idea di una crisi tout court del paganesimo si oppongono i risultati dello 
studio delle religioni orientali, delle religioni misteriche, del neoplatonismo di III-IV 
secolo, del sincretismo soprattutto di età severiana, che hanno rivelato una bella vivacità 
del paganesimo nelle sue declinazioni enoteistiche e/o misteriche, attento alle esigenze 
spirituali del singolo e capace di reagire al parziale vuoto della religione tradizionale. 
Dal linguaggio della sociologia si è mutuata l’espressione market-place in religions uti-
le a esprimere l’attitudine romana a costruire individuali modalità religiose dopo aver 
esaminato e soppesato le differenti opportunità16, e ancora quella di ‘mercato’ mobile 
e dinamico di beni religiosi che circolavano nell’Impero, specie in età tardoantica, e 
ancora di un ‘portafoglio’ di beni religiosi che non metteva in discussione l’identità di 
cittadino17 e così via. 
Anche sui culti cosiddetti orientali la discussione è molto vivace18 al punto che gli 
studiosi delle religioni ne negano decisamente l’esistenza (les cultes orientaux n’existent 
plus)19. È stato il Seminario del 2006 dedicato ai 100 anni del volume di Franz Cumont 
Les religions orientales dans le paganisme romain20 ad archiviare la categoria, considerata 
restrittiva, per sostituirla con quella di sacra peregrina21, ponendo piuttosto l’accento 
16 North 1992. 
17 Filoramo 2011, p. 36.
18 Van Andringa, van Haeperen 2009, pp. 23-36; su tale discussione pesano alcune incrostazioni 
storiografiche dure a morire: dal semplicistico assunto di Renan (1882) in base al quale «se il cristianesimo 
fosse stato fermato nella sua espansione da una qualche malattia mortale, il mondo sarebbe stato mitrai-
co», alla presunta eredità mitraica del cristianesimo, alla consueta lettura dell’esperienza orientale come un 
tutt’uno esotico, in cui mescolare Iside, Mitra, i misteri e la Gran Madre; la storia delle religioni ha molto 
insistito sul fatto che innanzitutto la stessa espressione ‘religione orientale’ nasce in un’epoca di colonialismo 
dominante teso a opporre ad un Occidente razionale e monocorde, dominato da uno spirito religioso giu-
ridico e contrattualistico, un Oriente affascinante e inquietante, che avrebbe apportato a quella dimensione 
religiosa fredda un correttivo di emozioni e di eccitazioni: un Oriente che in questo modo avrebbe aperto la 
strada a quella religione monoteistica, il cristianesimo, destinato alla fine ad avere la meglio.
19 Van Andringa, van Haeperen 2009, p. 23.
20 Les Religions orientales 2009.
21 Fest. 268 L: peregrina sacra appellantur quae aut evocatis dis in oppugnandis urbibus Romam sunt 
conlata, aut quae ob quasdam reliones per pacem sunt petita, ut ex Phrygia Matris Magnae, ex Graecia Cereris, 
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sulla loro derivazione allogena che è poi l’unica cosa che li unisce, mentre per il resto 
(teologia, riti, modalità di integrazione nelle comunità, periodo di arrivo a Roma) sono 
diversissimi tra di loro (e tra questi includiamo anche giudaismo e cristianesimo)22. Gli 
studiosi hanno valutato, più che la loro componente di esotismo variamente assimilata, 
la loro capacità di interazione con forme di paganesimo già esistente e di penetrazione 
nel tessuto cittadino, che era ovunque l’armatura del sistema politico-religioso: anche in 
questo caso, ‘sincretismo’ non appare più un termine sostenibile, preferendosi ad esso i 
termini ‘contatto’ o ‘coabitazione’, più neutri23. 
Uno itinere non potest perveniri ad tam grande secretum24: le parole di Simmaco enun-
ciano solennemente una verità tanto ovvia quanto complessa nel sistema religioso roma-
no tardoantico. Esprimono una predisposizione di disponibilità verso qualsiasi percorso 
di fede religiosa che si scontra con l’intransigenza di Ambrogio che oppone il rigore di 
chi non contempla alcun cedimento e alcuna tolleranza verso altre credenze. È ovvio 
che alla pluralità delle vie percorribili per arrivare alla conoscenza dell’unica divinità che 
governa il mondo si oppone il cristianesimo, per il quale Cristo è l’unica «via, verità e 
vita», ma il cristianesimo è una religio sui generis se paragonato alle religioni tradizionali 
e ai diffusi culti di origine orientale, inclusi i misteri, della tarda romanità che comunque 
convivono per molti secoli con la nuova fede in Cristo. Simmaco rilancia un’aspirazione 
alla tolleranza, ancora diffusa tra i pagani, meno tra i cristiani: questo, della tolleranza/
intolleranza (dei pagani verso altri pagani, dei pagani verso i cristiani, dei cristiani verso i 
pagani) è un altro punto nodale del dibattito sulla religione tardoantica25, un concetto di 
tolleranza che la tradizione storica vuole appannaggio del paganesimo, o meglio di una 
società tardoantica in crisi religiosa o di fatto atea, contra un cristianesimo intollerante, 
portato al fanatismo e al proselitismo forzato26. 
Epidauro Aesculapi: quae coluntur eorum more, a quibus sunt accepta.
22 Sini 2011-2012. 
23 Se analizziamo anche cursoriamente le iscrizioni osserviamo che i devoti a Mitra ma pure alla Ma-
gna Mater, a Iside, a Giove Dolicheno rendono lo scioglimento del voto con la sigla tradizionale v(otum) 
s(olvit) l(ibens) m(erito), cioè quella più tradizionale dell’epigrafia sacra: anche questo appare un segno evi-
dente della completa interazione di tali culti nella società romana. 
24 Symm. Rel. 3.10.
25 North 1979; Paschoud 1990; Roda 2007; Tolerancia e intolerancia 2008; Kahlos 2009; Zec-
chini 2011; Filoramo 2013. 
26 Se è scorretto porre sempre il politeismo sul fronte della tolleranza e il monoteismo su quello oppo-
sto, è indubitabile che la diffusione del cristianesimo «mise in crisi l’edificio giuridico-religioso romano della 
pax deorum e dell’intreccio fra istituzioni e sacra, su cui si basava anche, come abbiamo visto, il modello della 
tolleranza e della convivenza religiosa nel pluralismo»: così Roda 2007, p. 382; Bettini 2014.
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Sacra in Cisalpina
Questo discorso, necessariamente sintetico e cursorio, pare indispensabile per ragio-
nare con un minimo di sostegno metodologico anche sui sacra cisalpini, sui quali ho 
scelto di fare qualche considerazione: la dialettica tra monoteismi pagani, la decostruzio-
ne del concetto di religioni orientali, il fenomeno del sincretismo imperiale, l’uso della 
religione in chiave politica, la lenta penetrazione del cristianesimo, le manifestazioni 
di intolleranza, rappresentano i parametri obbligati entro i quali leggere il fenomeno 
religioso tardoantico in quest’area. Dal punto di vista storiografico, l’attenzione per i 
sacra cisalpini si è, a nostro avviso, polarizzata sul tema dello scontro tra paganesimo e 
cristianesimo declinato anche in una dialettica città-sede di diocesi/campagna-patria dei 
rustici27; le ricerche si sono globalmente orientate sui secoli IV-VI, lasciando scoperto il 
periodo tra fine II e IV che, dal punto di vista culturale e religioso, è una specie di limbo 
tra un ‘prima’, scenario dei più intriganti fenomeni di sincretismo romano-indigeno e 
della successiva normalizzazione politico-religiosa, e un ‘dopo’ dominato dalla decaden-
za del paganesimo e dall’irresistibile dilagare del cristianesimo. In mezzo nulla. O me-
glio, in mezzo si è ragionato sulle cosiddette religioni orientali, Sole, Mitra, Dolicheno, 
Serapide, la cui presenza è tradizionalmente attestata abbastanza tardi. Le nostre fonti 
hanno in larga misura determinato questa situazione: l’epigrafia, anche quella cultuale, 
in alcune zone della Cisalpina si riduce drasticamente a partire dall’inizio del III secolo 
ed è per sua natura fortemente laconica (caratterizzata, come ha insegnato Alfredo Buo-
nopane qualche anno fa, da omogeneità e immobilità, modestia e anonimato)28; una 
mappa delle aree sacre non è nemmeno tracciabile in alcune zone perché i dati archeolo-
gici sono troppo vaghi; le fonti letterarie sui fenomeni religiosi sono quasi assenti o for-
temente orientate in senso confessionale; l’epigrafia cristiana è molto tarda e distribuita 
nel territorio a macchia di leopardo; si sa poco delle trasformazioni delle città a partire 
dalla fine del II secolo e dell’abbandono dei luoghi sacri pagani29, mentre l’attenzione 
è concentrata sulle trasformazioni degli spazi in senso cristiano: ma chiese episcopali e 
cimiteriali e martiriali suggeriscono poco dei sentimenti religiosi diffusi, prova ne è il 
fatto che resistevano fenomeni di paganesimo in V e VI secolo quando ormai il paesag-
gio pullulava di presìdi cristiani, c’erano le diocesi e i preti tuonavano dal pulpito contro 
rustici ostinatamente dediti a pratiche di culto pagane. 
Insomma, come muoversi con questi puntelli così esili? Propongo qualche suggestio-
ne, qualche spunto, richiamando anche riflessioni già proposte altrove ma che mi paiono 
27 In generale, per i diversi contesti, Verzár Bass 2000; Mennella 1998; Romani e barbari 2004.
28 Buonopane 2001.
29 Sotinel 2000.
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ancora valide, nella perdurante assenza di un soddisfacente quadro d’insieme rispetto al 
quale è necessaria un’ancor ampia e probabilmente prolungata riflessione. 
Vorrei per prima cosa soffermarmi sul tema della religione imperiale, declinata secon-
do il richiamato principio ‘monarchico’ o ‘gerarchico’: il rinnovato interesse imperiale 
per l’area padana e per i passi alpini in ottica strategica a partire dalla fine del III secolo 
ha prodotto una specifica riflessione sull’uso dei valichi e sul superamento della catena 
alpina30. Alludo all’interpretazione, fortemente simbolica in chiave politico-religiosa, dei 
transiti imperiali attraverso i colli e lungo le arterie stradali padane che si legge nei Pane-
girici gallici: si pensi soprattutto al Panegirico III che descrive l’attraversamento alpino 
di Diocleziano e Massimiano, diretti a Milano, nell’inverno del 290-29131, poi ad alcuni 
passi del Panegirico IX che descrive anche la campagna in Italia di Costantino32, e del 
Panegirico X ove si narra l’attraversamento delle Alpi da parte di Crispo nell’inverno del 
320-32133. In tutti si accenna alla rapidità prodigiosa con cui gli imperatori superano le 
montagne e contestualmente si insiste sulla durezza della stagione, sulle strade rese im-
praticabili dal gelo e battute dalle nevi, percorse tuttavia incredibili celeritate dagli impe-
ratori che offrono testimonianza di tempra eccezionale. Nell’insistenza, dichiaratamente 
propagandistica, della celeritas principis, i panegiristi attingono al topos dell’asprezza dei 
luoghi montani, dell’insuperabilità delle cime, della sacralità delle Alpi ma soprattutto 
propongono l’idea che un’impresa come il superamento della catena alpina sia legittima, 
e quindi agevole, solo se praticata con l’autorevolezza del potere. I panegiristi gallici 
conoscevano e sfruttavano l’intero potenziale propagandistico che un evento come il 
superamento dei valichi alpini portava con sé da molti secoli per proporre un’immagine 
concreta, a un tempo simbolica e fortemente evocativa, della legittima e assoluta supe-
riorità dell’autorità imperiale. La luce divina che promana su Diocleziano e Massimiano, 
rispettivamente a est e a ovest della catena alpina, si spande sull’Italia intera: è Giove 
stesso, protettore delle cime, che protegge l’Augusto Giovio, mentre Ercole, il civilizza-
tore delle Alpi, garantisce per l’Augusto Erculio: il panegirista applica alla vicenda del 
transito alpino il meccanismo propagandistico coerente con la nuova concezione del 
potere imperiale, che si sforza di conferire una più solida configurazione religiosa a un 
30 Richiamo, senza variazioni, un tema sviluppato alcuni anni fa: Giorcelli Bersani 2003, pp. 299-
305. C’è un altro caso di recupero di programma ideologico-cultuale proveniente direttamente dal potere 
centrale: Beleno ad Aquileia, invocato da Massimino il Trace nel 238 in occasione dell’assedio della città: 
fu grazie all’intervento di questo dio che gli aquileiesi riuscirono a respingere l’hostis publicus (Hdn. 8.4.7; 
Hdn. 8.2.4-5; Hdn. 8.3.8; Hdn. 8.3.4); da quel momento il dio divenne il nume tutelare della città, come 
conferma la successiva dedica rivolta da Diocleziano e Massimiano (CIL V, 732): Zaccaria 2004; Zaccaria 
2005, pp. 102, 106-114; Zaccaria 2008, pp. 391-393. 
31 Paneg. 3.11.9-10.
32 Paneg. 9.12.
33 Paneg. 10.4.36.
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condendo potere imperiale con evidenti connotazioni assolutistiche e che comunicava 
ai sudditi il potere dei due Augusti ma anche la loro interrelazione gerarchica. In ambito 
cristiano, il motivo della legittimità imperiale intesa come legge universale e assoluta 
in grado di piegare la natura ai propri voleri in ragione di quella medesima autorità 
che si impone a fortiori su tutti gli uomini, viene piegato alle esigenze di una visione 
provvidenzialistica della storia: la natura con i suoi fenomeni può partecipare al trionfo 
del bene e della giusta causa e collaborare alla realizzazione nella storia del disegno di 
Dio34. Nell’opera orosiana, per esempio, la vittoria di Teodosio contro gli usurpatori 
non solo è presentata con i tratti miracolistici della tradizione apologetica ma insiste sul 
tradizionale potenziale sacro della montagna che declina in ottica cristiana: sulle cime 
dei monti e nel cimento del passaggio, là dove la presenza di Dio è più vicina, i giusti 
colgono le occasioni di riscatto e gli stolti scontano la loro empietà. Nella Vita Epifani il 
vescovo pavese ottiene da Teodorico il permesso di raggiungere il re Gundobado a Lione 
per riscattare i liguri prigionieri dei Burgundi35: Epifanio incarna l’ottimo vescovo che, 
senza trascurare i doveri pastorali, assume il ruolo di intermediario in difficili imprese 
diplomatiche, in virtù della santità associata a raffinate doti oratorie; il passaggio delle 
Alpi attraverso il Gran San Bernardo si compie nel marzo 490, tra nevi e ghiacci, ma l’ar-
dore della fede consente a Epifanio di superare il cimento. Compaiono nella descrizione 
della traversata tutti i topoi panegiristici tradizionali: l’insistenza sull’asprezza dei luoghi, 
l’intervento di Dio in favore del vescovo, che qui rappresenta il potere legittimato come 
a suo tempo l’imperatore nei panegirici gallici. 
Una varietà di culti
Anche per il tardoantico cisalpino occorre porre il problema religioso in termini di 
integrazione, di contaminazione, di modelli di convivenza e di scambio, senza radica-
lizzare la perdurante vitalità del paganesimo né, al contrario, l’ineluttabile decadenza di 
questo a fronte del cristianesimo. Anche in questo territorio si registra un’eterogenea dif-
fusione dei sacra peregrina, importati non solo da schiavi di origine orientale ma anche 
da gentes romane che li avevano conosciuti nei secoli dell’imperialismo; una volta accli-
matati a Roma, furono esportati nei vari territori dell’Impero dando luogo a ibridazioni 
e forme le più diverse: è evidente che l’Iside importata dai mercanti patavini a Industria 
è altro dall’Iside Augusta del primo impero e altro ancora da quella sincretica, inclusiva 
34 Antichi e montagna 1999.
35 Ennod. vita Epifani 147-148 e carm. I, 9 (43) 128, Cesa 1988.
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di altre forme di religiosità a sfondo solare dell’età tarda36; così Beleno. Questi culti non 
costituirono un’alternativa alla religione romana capitolina, sempre attestata dall’epi-
grafia, ma contribuirono piuttosto a favorire un processo di differenziazione religiosa, a 
creare un mercato più mobile e dinamico dei beni religiosi che circolavano nell’Impero. 
Come si è detto, la documentazione relativa alle religioni solari o ellenistico-orientali 
è molto disomogenea: se per la regio X possiamo contare su una documentazione molto 
abbondante e sullo studio di Oscar Ianovitz più volte aggiornato, altrettanto non pos-
siamo dire per la parte occidentale della Cisalpina. Mentre in Piemonte il mitraismo è 
episodico, nel Trentino esso si radicò così profondamente da rappresentare la più genu-
ina espressione di resistenza al cristianesimo: mitrei, bassorilievi, iscrizioni sacre ed ex 
voto sono in quel territorio diffusissimi37. Anche in Cisalpina non si deve sottovalutare la 
dimensione pubblica del culto mitraico e la sua relazione con la locale programmazione 
del culto tradizionale e imperiale: a Mediolanum L. Atinius Pupinius fece erigere a Mitra 
un santuario pubblico su un suolo pubblico concesso dall’ordo decurionum38, ad Augusta 
Praetoria uno schiavo imperiale realizzò due altari all’invicto39; più impalpabili nella loro 
natura numinosa, ma non meno significative, le attestazioni solari come quel Deus Ma-
gnus Pantheus cui è dedicato un altare a Mediolanum in pieno III secolo40, cui fa eco un 
[P]anth[eo] Aug(usto) sacr(um) di un cippo veronese41. 
I sacra peregrina erano, come si è detto, culti d’importazione: nelle valli e sui valichi 
alpini erano diffusi tra il personale addetto all’amministrazione delle dogane o tra i 
soldati o tra i mercanti. Questa è una peculiarità della zona che qui analizzo all’interno 
della quale occorre, però, fare qualche distinzione perché la distribuzione della docu-
mentazione è decisamente sperequata: non si può ignorare che, a fronte delle numerose 
testimonianze delle valli trentine di culti provenienti dall’Oriente e ancora vitali in età 
tardoantica (Iside e gli dei egizi, Mitra, Sole, due laminette di carattere votivo da col-
legare al culto di Iuppiter Dolichenus da Monte San Martino di Riva del Garda, le basi 
di statua dalla valle di Non)42 dalla parte opposta dell’arco alpino, la valle di Susa nelle 
Alpi Cozie, solcata da une delle vie più percorse dell’intero arco alpino, ove sorgeva 
una frequentatissima statio di XL Galliarum, non ha restituito alcuna testimonianza di 
culti orientali; stesso discorso per le Alpi Graie dove non si è trovato nulla, ad eccezione 
di un’epigrafe dedicata alla Madre, datata forse al II secolo, che però è esplicitamente 
36 Iside 1997; Fontana 2010.
37 Buonopane 2000, pp. 133-239; Ianovitz 1972 con parziale aggiornamento di Maselli Scotti 2001.
38 CIL V, 5796. 
39 CIL V, 6831 e Cavallaro, Walser 1988, p. 43; Mollo Mezzena 1982, pp. 170-173.
40 CIL V, 5798; inoltre, dalla stessa zona CIL V, 5765, CIL V, 5798, CIL V, 5523, CIL V, 5099.
41 CIL V, 3279.
42 Buonopane 2000, p. 183. 
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assimilata al culto delle Matrone locali, le Matronae Saluennae, che ne depotenziano 
il carattere allogeno43; qualcosa in più dai passi alpini centrali: in Valcamonica44, area 
interessantissima sotto il profilo cultuale, sono attestate poche emergenze epigrafiche 
relativamente tarde, una al dadoforo Cautopates venerato da un duoviro45, un’iscrizione 
perduta al Sole divino46, un’iscrizione a Iside e a Serapide47). Un poco meglio sull’Alpis 
Poenina dove a Octodurus/Martigny e dintorni troviamo numerose attestazioni epigrafi-
che a Mitra, connesse con il locale mitreo48; da Augusta Praetoria proviene, oltre alla già 
richiamata attestazione mitraica, un Giove in argento assimilato a Giove Dolicheno e dal 
sacellum, forse un dolichenum, del Piccolo San Bernardo proviene una placchetta bron-
zea, sempre dedicata alla stessa divinità49; la mano sabaziaca attribuibile a Zeus Sabatios 
del Gran San Bernardo è forse altoimperiale, come la maggior parte delle testimonianze 
a questa divinità50. Si tratta di una cultualità importata, significativa in assoluto ma 
contestualmente di poca rilevanza per capire la facies devozionale valligiana che appare, 
viceversa, molto tradizionalista in senso romano. 
È certo che la diffusione del culto a Mitra e ad altre divinità orientali nella sezione 
più a oriente dell’arco alpino e della Cisalpina vada ricercata nei più fitti rapporti com-
merciali che legavano tale zona con l’Europa centro-orientale e nella forte presenza di 
militari, sia rientrati dopo aver prestato servizio in reparti di stanza nell’area danubiana 
sia distaccati da legioni acquartierate nelle province d’oltralpe, come è il caso dei di-
staccamenti delle legioni XIII Gemina e XIV Gemina Martia Victrix, che avevano sede a 
Vindobona e a Carnuntum51. A occidente, viceversa, questo fenomeno si registra meno: 
la zona appare in netta crisi amministrativa ed economica già a partire dalla fine del II 
secolo – ne fa fede il fenomeno di scomparsa dei centri urbani: qui viene a mancare il 
tessuto cittadino che sosteneva l’evergesia anche religiosa nella prima età imperiale, che 
avrebbe accolto e organizzato i culti solari e avrebbe poi organizzato la fede cristiana52. 
43 Rémy 1998, pp. 107-108, n. 57.
44 Un aggiornamento sui culti locali in Gregori 2004 e Gregori 2010.
45 CIL V, 4935. 
46 CIL V, 4948.
47 CIL V, 4944.
48 AE 1998, 867a, AE 1998, 867b, AE 1998, 868, AE 1998, 869, AE 1998, 872. Interessante notare 
sul Gran San Bernardo la presenza di bronzetti a divinità femminili: a Fortuna Panthea, Minerva, Tutela, 
Vittoria, cui si aggiunge Fortuna ad Aosta, mentre manca del tutto Iside, Joris 2008.
49 Mollo Mezzena 1982, pp. 163-170. 
50 Mollo Mezzena 1982, p. 170; Pailler 2009.
51 Daniels 1975; Saddington 1999.
52 Per una sintesi sulla crisi dei centri urbani nelle regiones IX e XI si rimanda a Giorcelli Bersani 2004.
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Il polo cultuale di Industria
Un discorso a parte meriterebbe il culto a Iside tardoantica, non tanto per la sua 
diffusione, a occidente della Cisalpina assolutamente episodica53, ma per la presenza del 
santuario di Industria (Monteu da Po) che si pone come una realtà unica nel contesto 
cisalpino. In estrema sintesi, in età augusteo-tiberiana si definì una prima struttura tem-
plare dedicata a Iside, strettamente connessa con l’impianto cittadino; in età adrianea, 
l’area sacra subì un’importante ristrutturazione e all’Iseum più antico fu aggiunto un Se-
rapeum; recentemente, sulla base di Plutarco e dell’analisi archeoastronomica dell’intero 
impianto, si è ipotizzato che l’ubicazione del santuario rispettasse alcuni allineamenti 
celesti utili per rappresentare e comprendere l’universo e i suoi misteri con il simbolismo 
tipico della mitologia egizia54; l’assenza a Industria di strutture difensive, di mura e di 
porte urbiche, di impianti termali pubblici, di strutture ludiche suggerisce l’ipotesi di 
una vita cittadina completamente concentrata intorno all’area sacra. In realtà, nono-
stante la forza d’impatto delle strutture templari monumentali, la cultualità dell’area 
subpadana continuava a indirizzarsi verso divinità tradizionali: l’epigrafia sacra delle co-
munità vicine a Industria ignora infatti, o quasi, la devozione isiaca. Tale situazione si 
può spiegare sia in relazione all’artificioso impianto di tale culto in un contesto non cul-
turalmente recettivo sia in relazione al persistere del rapporto privilegiato fra pochi clan 
familiari ivi insediati, e dunque appannaggio di settori limitati della società industriense, 
nelle forme di una sorta di culto privato. Ad ogni modo, nella prima fase dell’area sa-
cra, la città divenne anche un importante polo di fabbricazione bronzistica grazie alla 
presenza di numerosi artigiani di origine greca e orientale; la marcata caratterizzazione 
del centro come città-santuario si conservò per tutto il III secolo e le attività artigianali 
consentirono a Industria di superare la recessione economica che aveva precocemente 
colpito l’intera regione. Le numerose attestazioni epigrafiche di pieno III secolo (per 
lo più dediche imperiali), la tipologia dei manufatti bronzei, i dati di scavo, le monete, 
rivelano questa realtà, così come rivelano il ruolo strategico del centro fra III e IV secolo: 
sembra che Gordiano III (238-244 d.C.) e la moglie Sabina Tranquillina (figlia di Time-
53 Attestazioni di Iside nelle regiones IX e XI: CIL V, 6953 Torino, CIL V, 6406 Ticinum, CIL V, 5770 
Mediolanum, CIL V, 5469 Angera; da Susa proviene un rilievo, perduto, con iconografia isiaca, Debergh 
1994, pp. 153-156; da Aosta un’iscrizione di incerta lettura (CIL V, 6831) e un uccello-anima in bronzo 
assimilabile a Iside, Mollo Mezzena 1982, p. 173; figure di Arpocrate e di Iside-Fortuna in terracotta 
provengono dalla necropoli di Biella e dal Vercellese, Malaise 1978, p. 631, Bronzi da Industria 1998, pp. 
45-49. Per la regio X si rimanda allo studio completo di Fontana 2010. 
54 Industria città romana 2011.
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siteo, prefetto al pretorio, sposata nel 241)55, Gallieno (253-268 d.C.)56, certamente la 
sposa di Aureliano, Ulpia Severina (270-275 d.C.)57, abbiano raggiunto la città e l’area 
sacra nel corso dei loro viaggi. 
Merita riflettere ancora su questo dato58. A partire dalle campagne danubiane di 
Marco Aurelio e per tutto il tardoantico, l’area padana fu interessata da transiti di truppe 
e di funzionari che alimentarono la circolazione monetaria, stimolarono i rapporti com-
merciali e potenziarono i circuiti di distribuzione interna e di importazione. E tuttavia 
Industria si trovava su un percorso stradale, il tratto Vardacate-Industria, tutto sommato 
secondario rispetto al tracciato parallelo sulla sinistra orografica del fiume: occorreva 
dunque abbandonare le vie consolari per raggiungere il santuario, eppure la sua frequen-
tazione rimase costante, anzi aumentò, a partire dal III secolo, il livello sociale dei devoti 
e dei frequentatori59. È stato già suggerito60 come il culto isiaco, pur non smarrendo 
mai il proprio carattere egizio, andò nel tempo componendosi sincretisticamente con 
le devozioni a Serapide (creazione greco-egizia di età ellenistica), ad Ammone (la cui 
immagine ebbe ampio spazio nel repertorio iconografico altoimperiale in forza del colle-
gamento con Giove)61, ad Arpocrate62 e a Mitra (in una forma più vicina alla sensibilità 
greco-romana di II-III secolo, pensiamo a Zeus-Mitra-Helios fuse in un’unica divinità): 
per la nota e attestata disponibilità dimostrata dai santuari isiaci ad accogliere altri culti 
orientali, il centro industriense rappresentava verosimilmente un luogo di elaborazione 
di una cultualità sincretistica, di origine orientale, come quella proposta in età severiana 
55 CIL V, 7492 = CIL V, 6972; Pais 960-961. L’iscrizione è irreperibile, l’unica fotografia disponibile 
è in un articolo di Fabretti 1880, pp. 88-89, n. 33, tav. X che sottolinea la plausibilità dell’integrazione 
del nome della moglie di Gordiano III suggerita da Mommsen; v. Cresci Marrone, Mennella, Zanda 
1994, p. 46; inoltre un piccolo frammento di iscrizione rinvenuto nello scavo del 1985, Cresci Marrone, 
Mennella, Zanda 1994, p. 49: si tratta della dedica onoraria a un imperatore, la cui titolatura è lacunosa 
ma si è ipotizzato possa riferirsi a Gordiano III o alla moglie. 
56 Pais 962, irreperibile, solo in Fabretti 1880, p. 90, tav. X, n. 37 che integra [Ga]ll[ienus/o] ai resti 
della titolatura di questo imperatore.
57 Assandria 1921; Cresci Marrone, Mennella, Zanda 1994, pp. 49-50; occorre ricordare anche 
un diploma militare emesso nel 254, il primo anno in cui Valeriano associò al trono il figlio Gallieno: Pro-
mis 1879 e Bronzi da Industria 1998, pp. 122-123, n. 116.
58 Già Roda 1999.
59 L’indagine stilistica sui donativi bronzei tardi rivela una trasformazione dei soggetti tradizionali 
(divinità, animali) a favore di una più evidente propensione per opere di ispirazione diversa, più legata alle 
manifestazioni del potere e segnata dall’influenza delle ideologie orientali, Bronzi da Industria 1998, pp. 
50-64. Si può dire che nel III secolo l’unica committenza che lasciò tracce a Industria è quella imperiale. 
Ufficiale e pubblica, mentre non si conoscono offerte private al santuario.
60 Giorcelli Bersani, Roda 1999, pp. 118-125.
61 Sembra attestato anche a Industria, Bronzi da Industria 1998, p. 97.
62 Da Industria provengono una placchetta con volto di Arpocrate e due piccoli bronzi, Bronzi da 
Industria 1998, pp. 99-100.
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e successivamente da alcuni imperatori di III secolo63. Dunque il santuario, ubicato in 
un territorio sottoposto a profonde trasformazioni economiche e sociali, per tradizione 
fortemente tollerante e aperto a diversificate tradizioni religiose, fu capace di rielaborare 
e ospitare suggestioni sincretistiche di matrice enoteistica e di proporsi quale tappa devo-
zionale per Augusti e Auguste in transito con le loro corti; l’iscrizione a Ulpia Severina, 
moglie di Aureliano, fu posta in un luogo pubblico per decreto decurionum, quindi con 
il consenso del senato locale che evidentemente a metà del III secolo conservava intatte 
le proprie prerogative amministrative e sapeva come affrontare, anche sotto il profilo di-
plomatico, il nuovo corso dei tempi, esibendo la propria riconoscenza a una imperatrice. 
In realtà, se questo aspetto eminentemente politico-cultuale non può essere trascu-
rato, ritengo che durata e dimensione del culto egizio a Industria siano da collegare so-
prattutto all’attività metallurgica, inscindibilmente connessa con le strutture templari. Il 
rapporto tra Iside e tale attività è anche altrove attestato: si pensi al caso dell’assimilazio-
ne di Isis con Noreia, una dea madre indigena della parte sud-orientale del Norico, e del-
la sua funzione protettiva delle industrie minerarie di quell’area64. In questa prospettiva, 
l’interesse imperiale per l’Iside industriense di III secolo d.C. potrebbe essere motivato 
prevalentemente in senso economico-politico piuttosto che in senso devozionale: in una 
regione da sempre marginale dal punto di vista economico e, nel III secolo, in decisa 
crisi produttiva, l’attività metallurgica industriense finì per essere l’unica emergenza pro-
duttiva su un arco di diverse decine di miglia lungo la via fluviale padana. Da qui, la 
plausibile necessità da parte di imperatori, con truppe al seguito e in situazione di forte 
precarietà politico-militare, di giovarsi dell’appoggio logistico di tale centro di sicura di-
sponibilità economica e di presumibile, discreta, liquidità finanziaria (laddove, alla metà 
del III secolo, le città vicine erano in forte crisi strutturale e verosimilmente non idonee 
a ospitare rappresentanti della corte). Tale peculiarità spiega forse la sopravvivenza di 
Industria sino alla fine IV-inizi V secolo quando le realtà cittadine della regione erano 
ovunque in forte crisi e gli unici centri vitali erano o quelli connessi con le principali 
vie di collegamento e con le zecche norditaliche o le sedi di diocesi. Nel complesso, la 
prolungata presenza, nell’Italia settentrionale, della corte, degli eserciti, della burocrazia, 
la necessità di erogare stipendi a militari e a funzionari, la sovvenzione di opere di difesa, 
gli acquisti di derrate alimentari determinò quella circolazione di persone, manufatti, 
capitali, culti che consentirono alla antica regio IX di proporsi quale territorio di sicuro 
riferimento nell’ambito della Diocesi Annonaria.
63 Bongioanni 1992, pp. 61-66. Questo fatto potrebbe altresì spiegare le ragioni di una ripresa della 
città dopo un periodo di relativa crisi, documentato archeologicamente tra fine II e inizi III secolo, Industria 
città romana 2011, p. 121.
64 Iside 1997, p. 535.
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Pagani e Cristiani
Un ultimo elemento di riflessione può essere rappresentato dalla lunga vitalità del pa-
ganesimo, specie nelle campagne e nelle zone interne della regione cisalpina occidentale. 
Richiamerò dati molto noti, con qualche aggiornamento. In valle di Non, ancora alla 
fine del IV secolo, S. Vigilio accennando all’uccisione di tre martiri anauni, Alessandro, 
Sisinnio e Martirio, parla di privatis religiosa portentis, numerosa daemonibus, biformis 
Anubibus idolis…plena Isidis amentia Serapis fuga65; dalla parte opposta della Cisalpina, 
a Torino, il vescovo Massimo all’inizio del V secolo d.C.66 pronuncia parole di fuoco 
contro la pervicacia del paganesimo che, specie nelle campagne, era difficile sradicare67. 
L’idolatria era un grande malum, un inquinamentum, una pollutio che contaminava tut-
to e tutti, contro cui era indispensabile ingaggiare una lotta senza quartiere: a detta di 
Massimo, il paganesimo contaminava ancora le campagne periurbane e non si limitava 
a sporadici quanto temporanei atti di superstizione, ma tutto in campagna era contami-
nato dagli idoli, ovunque lontano dalle città si praticavano riti pagani e sacrifici cruenti, 
si perpetuavano fra i rustici pratiche divinatorie e sacrificali che ricordavano gli spettacoli 
gladiatori; Massimo allude in particolare alle responsabilità dei ricchi proprietari con-
niventi e richiama appunto l’episodio del martirio dei tre leviti anauni uccisi per aver 
impedito un lustrum nel territorio che cercavano di evangelizzare, e dal momento che gli 
erano giunte notizie di una analoga cerimonia pagana compiuta anche nella sua diocesi, 
il vescovo sollecita pene severe, anche corporali, a coloro che non si impegnavano con 
serietà nella repressione del paganesimo68. 
Come si sa, molti vescovi della Cisalpina – Gaudenzio di Brescia, Vigilio di Trento, 
Zeno di Verona69 – hanno lasciato esplicite testimonianze a proposito della persistenza 
di culti pagani nelle campagne, alimentata dalla mentalità contadina ostinatamente con-
65 Vigil. Trid. ad Ioh. 267-274.
66 De Filippis Cappai 1995; Zangara 1997; Massimo di Torino 1999; Piazza 2009.
67 Sermoni, edd. A. Mutzenbecher-G. Banterle, SAEMO Complementi 4, Milano-Roma 1991; nel 
sermo 107 menziona espressamente un Dianaticus, che sembra riferirsi ad un sacerdos preposto al culto di 
Diana: un folle, un ubriacone, e come lui gli altri pseudosacerdoti, scomposti, discinti, esibizionisti: Bol-
giani 1997, pp. 255-269, e riproduco, in parte, il mio Giorcelli Bersani 2013, pp. 12-16.
68 Serm. 105, 2., Forlin Patrucco 1986; Lizzi 1989, p. 80. Come si svolgessero esattamente queste 
processioni lustrali non è chiaro, ma certo dovevano colpire molto l’immaginazione dei cristiani che le descri-
vono con toni preoccupati e iperbolici («ululato carmine diaboli»). Si avrebbe torto se si considerasse questa for-
ma di continuità dell’antica vita festiva pagana soltanto come una registrazione puramente antiquaria di usanze 
sentite e radicate. Se con gli antichi rituali si cercava a Roma di conservare l’identità della pars melior humanae 
generis, nell’Italia Annonaria e nelle aree periferiche, con l’organizzazione di una processione pagana capace di 
mobilitare la popolazione richiamata a più profonde credenze, si intendeva evidentemente mostrare al gruppo 
cristiano in via di consolidamento di aver mantenuto inalterata la propria forza di controllo sulla collettività.
69 Gaud. Brix. serm. 4.8.13; tract. 4.13-15; Vigil. Trid. ep. 2.3; Zeno 1.25.10. Cfr. Padovese 1983.
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servatrice che credeva nella forza occulta degli antichi rituali: nonostante le numerosi 
leggi emanate per sradicare ora forma di superstitio e per interdire i sacrifici ormai assi-
milati alla magia nera, la presenza di riti pagani nelle campagne era forte e lo stato aveva 
difficoltà a far rispettare i decreti70. Soprattutto nelle zone vallive, più chiuse e defilate, 
sulle montagne, isolate e conservatrici, nelle campagne, lontane dai centri abitati, a nord 
di Vercelli come in area bagienna, intorno a Como come nel triangolo Brescia-Verona-
Trento, persistevano, a dispetto di tutto, larghe sacche di paganesimo che si mante-
nevano vivaci in forza di una tradizione antichissima legata ai cicli della fertilità dei 
campi, degli animali e degli uomini, legata alle feste d’inizio anno che avevano carattere 
divinatorio e apotropaico, e tali sacche di paganesimo si scontravano con l’intransigenza 
e la violenza dei cristiani solleciti nell’opera di evangelizzazione e sempre meno disposti 
alla tolleranza71. Possediamo, come si sa, l’eco dell’azione aggressiva di Martino di Tours 
contro i templi e le cerimonie pagane della Gallia meridionale72 o quella, altrettanto 
decisa, del vescovo di Autun contro i devoti di Cibele73. Tali atti nell’omiletica sono ge-
neralmente addotti come episodi in grado di chiarire lo stile di evangelizzazione attuato 
anche dai martiri anauniensi per sconfiggere il paganesimo persistente fra i rustici del 
Trentino74. Violenza chiama violenza e dunque il vescovo Vigilio subì la morte per aver 
violato deliberatamente il fondo di un grande proprietario pagano e distrutto un idolo 
di Saturno quivi venerato75. 
Recentemente Gianfranco Binazzi ha richiamato l’attenzione su un’iscrizione funera-
ria di VIII secolo proveniente dalla Lunigiana (San Giorgio a Filattiera), che documenta 
l’attività missionaria di un anonimo defunto che, a rischio della propria vita, gentilium 
varia hic idola fregit76. Interessa insistere sul [non] servans tutamina vitae che si allinea alle 
testimonianze di scontri violenti testé citati, e merita ricordare la proposta di Binazzi che 
riconosce nelle due statue-stele rinvenute nel 1999, spezzate e reimpiegate in un muro 
medievale proprio a Filattiera nella Pieve di S. Stefano di Sorano, gli idola cui si fa cenno 
nell’epigrafe, a testimonianza della religiosità rurale del territorio.
All’intolleranza verso gli ultimi pagani, si aggiungono le preoccupazioni per gli ere-
tici che vivevano emarginati, con le loro organizzazioni semiclandestine, che «abbrac-
ciano le tenebre del demonio e detestano la luce del Salvatore» (è sempre Massimo che 
parla, alludendo all’eresia gioviniana che ebbe diffusione, pur contenuta, nel territorio 
70 Cod. Theod. 16.10.2-13; 15; 18; 13; 25 del 392; 16.10.19.
71 Sotinel 2004, pp. 35-60.
72 Sulp. Sev. Mart., 13, 14.
73 Greg. Tur. glor. conf. 77.
74 Lizzi 1989, p. 59.
75 Lizzi 1989, p. 81; Näf 2011.
76 Binazzi 2010; in generale Binazzi 2008 e Binazzi 2012.
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piemontese)77; tra questi anche gli ebrei, intriganti, insinuanti, contaminati e impuri 
non meno dei pagani78. Abbiamo un piccolo dossier di iscrizioni giudaiche greche e la-
tine rinvenute nell’Italia settentrionale: si tratta di una dozzina scarsa di testimonianze, 
quasi tutte di natura funeraria e provenienti da contesti urbani, distribuite fra Aquileia, 
Concordia, Grado e Pola a oriente, Brescia e Milano nel centro della pianura, cui oc-
corre aggiungere la una nuova testimonianza piemontese recentemente pubblicata da 
Giovanni Mennella, doppiamente importante perché è l’unica del settore occidentale e 
proviene da un contesto rurale79. Il testo recita: Hic re/guiescit (?) / b(onae) m(emoriae) 
domna / Nebonia p(ii)s(sima) [O PRESELYTA] / in pace / vicset plus / menus annus / XC. 
Il supporto è una pietra fluviale, come nella più squisita tradizione locale, il nome della 
devota Nebonia non è ebraico né latino né germanico ma celtico, era una domina, cioè 
una proprietaria terriera che stava in campagna ove il paganesimo ancora era diffuso, il 
formulario è decisamente cristiano ma sul retro è rappresentata la menorah. Un esempio 
eccellente di incontro e di contaminazioni.
77 Serm. 73, 5.
78 Serm. 63, 3.
79 Mennella 2011.
180
Silvia Giorcelli BerSani
BIBLIOGRAFIA
Alpis Poenina  
Alpis Poenina. Une voie à travers l’Europe. Séminaire de clôture, Fort de Bard (Vallée d’Aoste), 11-12 avril 
2008, Fort de Bard 2008.
Antichi e montagna  
S. Giorcelli Bersani (a cura di), Gli antichi e la montagna. Ecologia Religione Economia e Politica del 
territorio, Congresso Internazionale, Aosta, 21-23 settembre 1999, Torino 2001.
Archéologia. Le Mithraeum  
A. Lagrange, A. Minot, E. Planson, L. Herard, P. Herard (a cura di), Archéologia. Le Mithraeum 
des Bolards à Nuits-Saint Georges, Dijon 1973. 
Assandria 1921  
G. Assandria, Lapide dedicata a Severina moglie di Aureliano Imperatore (270-275) rinvenuta nell’antica 
città di Industria, «Atti della Società Piemontese di Archeologia e Belle Arti» 10, 52-53. 
Bettini 2014  
M. Bettini, Elogio del politeismo. Quello che possiamo imparare oggi dalle religioni antiche, Bologna. 
Binazzi 2008  
G. Binazzi, La sopravvivenza dei culti tradizionali nell’Italia tardoantica e altomedievale, Perugia.
Binazzi 2010  
G. Binazzi, Gentilium varia hic idola fregit. Sopravvivenze di paganesimo agreste fra V e VIII secolo, in 
G. Bonamente, R. Lizzi Testa (a cura di), Istituzioni, carismi ed esercizio del potere (IV-VI secolo d.C.), 
Convegno Internazionale, Perugia, 25-27 giugno 2008, Bari, 51-60. 
Binazzi 2012  
G. Binazzi, Il radicamento dei culti tradizionali in Italia fra Tardo Antico e Alto Medioevo. Fonti letterarie 
e testimonianze archeologiche, Roma.
Bolgiani 1997  
F. Bolgiani, Massimo di Torino, la sua personalità, la sua predicazione, il suo pubblico, in G. Sergi (a cura 
di), Storia di Torino, I. Dalla preistoria al comune medievale, Torino, 255-269.
Bongioanni 1992  
A. Bongioanni, Qual tipo di Oriente si celebrava nell’Iseo di Industria?, in Atti del Sesto Congresso inter-
nazionale di Egittologia, Torino 1-8 settembre 1991, Torino, 61-66. 
Borgeaud 2006  
P. Borgeaud, Mise au point en réponse à Jean-Marie Pailler, Enseigner l’«histoire des religions». Que faire 
de l’Antiquité? À propos d’expériences et de publications récentes, «Anabases» 4, 261-262.
Bronzi da Industria  
L. Mercando, E. Zanda (a cura di), Bronzi da Industria, con un saggio di L. Beschi, Roma 1998.
Brunn 1979  
P. Bruun, The Negotiations of the Conference of Carnuntum, «NumAntCl» 8, 255-278.
Buonopane 2000  
A. Buonopane, Società, economia, religione, in E. Buchi (a cura di), Storia del Trentino. II. L’età romana, 
Bologna, 133-239. 
181
RappResentazioni del divino nella taRda antichità
Buonopane 2001  
A.Buonopane, Aspetti della produzione epigrafica norditalica in ambito cultuale, in Orizzonti del sacro, 
345-358.
Carlà 2013  
F. Carlà, Le iconografie monetali e l’abbandono del linguaggio tetrarchico: l’evoluzione dell’autorappresen-
tazione imperiale (306-310 d.C.), in G. Bonamente, N. Lenski, R. Lizzi Testa (a cura di), Costantino 
prima e dopo Costantino. Constantine before and after Constantine, Bari, 59-84.
Cavallaro, Walser 1988  
A. M. Cavallaro, G. Walser, Iscrizioni di Augusta Praetoria, Quart (Aosta).
Cesa 1988  
M. Cesa, Ennodio. Vita del beatissimo Epifanio vescovo della Chiesa pavese, Como.
Chaniotis 2010  
A. Chaniotis, Metatheism: the Search of the Almighty God and the Competition of Cult, in One God, 
112-141. 
Chiai 2009  
G. F. Chiai, Allmächtige Götter und fromme Menschen im ländlichen Kleinasien der Kaiserzeit, «Millen-
nium» 6, 61-106. 
Chiai 2010  
G. F. Chiai, Perché un dio è potente? Considerazioni sull’enoteismo e sulla costruzione del divino in Asia 
Minore, «StMatStorRel» 76, 187-230. 
Ciurletti 2008  
G. Ciurletti, Il santuario romano di monte S. Martino di Riva del Garda (Trentino), in Alpis Poenina, 
463-476.
Cresci Marrone, Mennella, Zanda 1994  
G. Cresci Marrone, G. Mennella, E. Zanda, Regio X. Liguria. Industria, in Supplementa Italica, 
Roma, 33-63.
Cumont 2013 [1913]   
F. Cumont, Les mystère de Mithra, volume édité par N. Belayche, A. Mastrocinque avec la collaboration de 
Daniela Bonanno, Savigliano.
Daniels 1975  
C. M. Daniels, The Role of the Roman Army in the Spread and Pratice of Mitraism, in Mithraic Studies. 
Proceedings of the First International Congress of Mithraic Studies, Manchester 1971, Manchester, 249-
274.
Debergh 1994  
J. Debergh, Deux témoignages de cultes égyptiens en Italie? in C. Berger, G. Clerc, N. Grimal (a cura 
di), Hommages à Jean Leclant, III. Études isiaques, Paris, 153-160.
De Filippis Cappai 1995  
C. De Filippis Cappai, Massimo Vescovo di Torino e il suo tempo, Torino.
Fabretti 1880  
A. Fabretti, Dell’antica città di Industria detta prima Bodincomago e dei suoi monumenti, «Atti della 
Società Piemontese di Archeologia e Belle Arti» 3, 17-115.
Ferri 2010  
G. Ferri, Tutela urbis. Il significato e la concezione della divinità tutelare cittadina nella religione romana, 
Berlin-New York.
182
Silvia Giorcelli BerSani
Filoramo 1993  
G. Filoramo, Figure del sacro. Saggi di storia religiosa, 
Filoramo 2011  
G. Filoramo, La croce e il potere. I cristiani da martiri a persecutori, Roma-Bari. 
Filoramo 2013  
G. Filoramo, Sono le religioni monoteistiche (in)tolleranti? Il caso del cristianesimo antico, in A. Cosenti-
no, M. Monaca (a cura di), Studium Sapientiae. Atti della Giornata di studio in onore di Giulia Sfameni 
Gasparro, 28 gennaio 2011, Soveria Minelli, 113-125.
Fontana 2010  
F. Fontana, I culti isiaci nell’Italia settentrionale 1. Verona, Aquileia, Trieste, con un contributo di 
E. Murgia, Trieste.
Forlin Patrucco 1986  
M. Forlin Patrucco, Alle origini di un culto: i martiri di Anaunia e la patristica coeva, in Contributi alla 
storia della regione Trentino-Alto Adige, Trento, 17-42.
Giorcelli Bersani 1999  
S. Giorcelli Bersani, Un paradigma indiziario: cultualità cisalpina occidentale in età romana, in 
S. Giorcelli Bersani, S. Roda, Iuxta fines Alpium. Uomini e dèi nel Piemonte romano, Torino, 5-130.
Giorcelli Bersani 2003  
S. Giorcelli Bersani, Le Alpi nella panegiristica tardoantica tra propaganda e sacro, «PreistAlp» 39, 
299-305.
Giorcelli Bersani 2004  
S. Giorcelli Bersani, Tracce di tardoantico nell’Italia nordoccidentale. L’identità di un territorio tra uni-
versalità e particolarismo, in Romani e barbari. Incontro e scontro di culture. Atti del convegno, Bra, 11-13 
aprile 2003, Torino, 105-124.
Giorcelli Bersani 2011  
S. Giorcelli Bersani, La cristianizzazione del Piemonte sud-occidentale: le antiche diocesi di Alba e di 
Asti, in E. Lusso, F. Panero (a cura di), Insediamenti umani e luoghi di culto nelle diocesi di Alba, Mon-
dovì e Cuneo, La Morra, 7 maggio 2011, La Morra, 15-30.
Giorcelli Bersani 2013  
S. Giorcelli Bersani, Sopravvivenze di paganesimo nel Piemonte cristiano, in S. Lusuardi Siena, 
E. Gautier Di Confiengo (a cura di), Il viaggio della fede. La cristianizzazione del Piemonte meridionale 
tra IV e VIII secolo, Atti del Convegno di Cherasco, Bra, Alba, 10-12 dicembre 2010, Alba-Bra-Cherasco, 
1-21.
Gregori 2004  
G. Gregori, Da civitas a res publica: la comunità camuna in età romana. Vicende storiche-società-econo-
mia-culti, in V. Mariotti (a cura di), Il teatro e l’anfiteatro di Cividate Camuno. Scavo, restauro, allesti-
mento di un parco archeologico, Firenze, 19-36.
Gregori 2010  
G. Gregori, Il culto di Minerva in Valle Camonica e le dediche dal santuario, in F. Rossi (a cura di), 
Il santuario di Minerva. Un luogo di culto a Breno tra protostoria ed età romana, Milano, 186-193.
Ianovitz 1972  
O. Ianovitz, Il culto solare nella X regio, Milano.
183
RappResentazioni del divino nella taRda antichità
Industria città romana  
E. Zanda (a cura di), Industria città romana sacra a Iside. Scavi e Ricerche archeologiche 1981/2003, 
Torino 2011.
Iside  
E. A. Arslan (a cura di), Iside. Il mito, il mistero, la magia, Catalogo della mostra, Milano, Palazzo Reale 
22 febbraio-1 giugno 1997, Milano 1997.
Joris 2008  
C. Joris, I bronzetti figurati delle collezioni dell’ospizio, in Alpis Poenina, 125-138.
Kahlos 2009  
M. Kahlos, Forbearance and Compulsion. The rhetoric of Religious Tolerance and Intolerance in Late 
Antiquity, Dorchester.
Latteur 2011  
O. Latteur, Le culte de Mithra a-t-il été integré dans certains panthéons civiques?, «Latomus» 70, 741-754. 
Lizzi 1989  
R. Lizzi, Vescovi e strutture ecclesiastiche nella città tardoantica (L’Italia Annonaria nel IV-V secolo d.C.), 
Como.
Malaise 1978  
M. Malaise, Documents nouveaux et point de vue récentes sur les cultes isiaques en Italie, in M. B. De 
Boer, T. A. Edridge (a cura di), Hommage à Maarten Vermaseren, II, Leiden, 627-717.
Maselli Scotti 2001  
F. Maselli Scotti, Riflessioni sul culto di Mitra ad Aquileia, in Orizzonti del sacro, 277-285.
Massimo di Torino  
Massimo di Torino nel XVI centenario del Concilio di Torino (398), Atti del Convegno Internazionale di 
Studi, Torino, 13-14 marzo 1998, a cura della Facoltà Teologica della Pontificia Università Salesiana, 
sezione di Torino, Torino 1999.
Mennella 1998  
G. Mennella, La cristianizzazione rurale in Piemonte: il contributo dell’epigrafia, in L. Mercando, E. 
Micheletto (a cura di), Archeologia in Piemonte. Il Medioevo, Torino, 151-160.
Mennella 2011   
G. Mennella, Presenze ebraiche tardoantiche nelle campagne vercellesi, in A. Sartori, A. Valvo (a cura 
di), Identità e autonomie nel mondo romano occidentale. Iberia-Italia–Italia-Iberia, III Convegno Interna-
zionale di Epigrafia e Storia Antica, Gargnano, 12-15 maggio 2010, Faenza, 227-236.
Mollo Mezzena 1982  
R. Mollo Mezzena, Documentazione sui culti aostani, in Archeologia in Valle d’Aosta. Dal Neolitico alla 
caduta dell’impero romano 3500 a.C.-V sec. d.C., Aosta, 157-179.
Näf 2011  
B. Näf, Städte und ihre Märtyrer. Der Kult der Thebäischen Legion (Paradosis, 51), Fribourg.
North 1979  
J. North, Religious Toleration in Roman Republic, «Proceedings of the Cambridge Philological Society» 
205, 85-103.
North 1992  
J. North, Development of Religious Pluralism, in J. Lieu, J. North, T. Rajak (a cura di), The Jews among 
Pagans and Christians in the Roman Empire, London, 174-193. 
184
Silvia Giorcelli BerSani
One God   
S. Mitchell, P. van Nuffelen (a cura di), One God: Pagan Monotheism in the Roman Empire, Cam-
bridge 2010.
Orizzonti del sacro  
G. Cresci Marrone, M. Tirelli (a cura di), Orizzonti del sacro. Culti e santuari antichi in Altino e nel 
Veneto orientale, Atti del II Convegno di Studi Altinati, Venezia, 1-2 dicembre 1999, Roma 2001.
Padovese 1983  
L. Padovese, L’originalità cristiana. Il pensiero etico-sociale di alcuni vescovi norditaliani del IV secolo, 
Roma.
Pailler 2005  
J.-M. Pailler, Enseigner l’«histoire des religions». Que faire de l’Antiquité? À propos d’expériences et de 
publications récentes, «Anabases» 2, 195-208.
Pailler   
J.-M. Pailler, Sabatios. La contruction d’une figure divine dans le monde gréco-romain, in Religions orien-
tales, 257-291.
Pagan Monotheism   
P. Athanassiadi, M. Frede (a cura di), Pagan Monotheism in Late Antiquity, Oxford 1999.
Paschoud 1990  
F. Paschoud, L’intolleranza cristiana vista dai pagani, in P. F. Beatrice (a cura di), L’intolleranza dei 
cristiani nei confronti dei pagani, Bologna, 151-188.
Piazza 2009  
E. Piazza, La predicazione di Massimo di Torino. Il ruolo del vescovo tra nemici spirituali e barbari, «An-
nali della Facoltà di Scienze della Formazione» 8, 121-134.
Promis 1879  
V. Promis, Diploma imperiale d’Industria (Monteu da Po), «AttiAcTorino» 15, 243-254.
Religions orientales  
C. Bonnet, V. Pirenne-Delforge, D. Praet (a cura di), Les religions orientales dans le monde grec et 
romain: cent ans après Cumont (1906-2006). Bilan historique et historiographique, Colloque de Rome, 
16-18 novembre 2006, Brussel-Rome 2009.
Rémy 1998  
B. Rémy, Inscriptions latines des Alpes (I.L.Alpes) 1. Alpes Graies, Chambéry-Grenoble.
Roberto 2014  
U. Roberto, Diocleziano, Roma.
Roda 2007  
S. Roda, Pluralismo religioso in una società a-religiosa: l’età imperiale romana, in P. Desideri, M. Moggi, 
M. Pani (a cura di), Antidoron. Studi in onore di Barbara Scardigli Forster, Pisa, 367-386.
Rüpke 2013  
J. Rüpke, Tra Giove e Cristo. Trasformazioni religiose nell’Impero romano, Brescia.
Saddington 1999  
D. B. Saddington, Roman Soldiers, Local Gods and Interpretatio Romana in Roman Germany, «Acta-
Cl» 42, 155-169.
Sartori 1994  
A. Sartori, Le iscrizioni romane. Guida all’esposizione, Como.
185
RappResentazioni del divino nella taRda antichità
Sini 2011-2012   
F. Sini, Peregrina  sacra,  evocatio,  interpretatio Romana, Diritto@Storia 10, http://www.dirittoestoria.
it/10/D&Innovazione/Sini-Peregrina-sacra-evocatio-interpretatio-Romana.htm
Sotinel 2004  
C. Sotinel, La disparition des lieux de culte païens en Occident. Enjeux et méthode, in M. Narcy, É. 
Rebillard (a cura di), Hellénisme et christianisme, Villeneuve d’Ascq, 35-60.
Tetrarchie   
D. Boschung, W. Eck (a cura di), Die Tetrarchie. Ein news regierungssystem und seine mediale Präsen-
tation, Wiesbaden 2006.
Tolerancia e intolerancia  
M. Marcos, R. Teja (a cura di), Tolerancia e intolerancia religiosa en el Mediterráneo antiguo. Temas y 
problemas, «Bandue. Revista de la Sociedad Española de Ciencias de las Religiones» 2, Madrid 2008. 
Van Andringa, van Haeperen 2009  
W. Van Andringa, F. van Haeperen, Le Romain et l’étranger: formes d’intégration des cultes étrangers 
dans les cités de l’Empire romain, in Religions orientales, 23-36.
Verzár Bass 2000  
M. Verzár Bass, Continuità e trasformazione dei culti pagani ad Aquileia (II-IV secolo d.C.), in G. Ban-
delli, C. Zaccaria (a cura di), Aquileia romana e cristiana fra II e V secolo. Omaggio a Mario Mirabella 
Roberti. Atti della XXX Settimana di Studi Aquileiesi, 19-22 maggio 1999, Trieste, 147-178.
Wiblé 1995  
F. Wiblé, Le mithraeum de Forum Claudii Vallensium/Martigny (Valais), «ASchw» 18, 2-15.
Wiblé 2001  
F. Wiblé, Dieux et sanctuaires du Valais romain, in antichi e montagna, 45-64.
Zaccaria 2004  
C. Zaccaria, Scelta dei signa onomastici e tradizioni religiose locali ad Aquileia, in L. Rusco, C. Cion-
gradi, R. Ardevan (a cura di), Orbis antiquus. Studia in honorem Ioannis Pisonis, Cluj, 171-178.
Zaccaria 2005  
C. Zaccaria, Diocleziano e Massimiano ad Aquileia e nelle regioni limitrofe, in I Santi Canziani nel XVII 
centenario del loro martirio, Atti del Convegno Internazionale di Studi, Gorizia, 91-125.
Zaccaria 2008   
C. Zaccaria, Cultores Beleni, in A. Sartori (a cura di), Dedicanti e cultores nelle regioni celtiche. VIII 
Workshop F.E.R.C.A.N., Gargnano del Garda, 9-12 maggio 2007, Milano, 375-412.
Zangara 1997  
V. Zangara, Eusebio di Vercelli e Massimo di Torino. Tra storia e agiografia, in E. dal Covolo, R. Uglio-
ne, G. M. Vian (a cura di), Eusebio di Vercelli e il suo tempo, Roma, 257-321.
Zecchini 2011  
G. Zecchini, Religione pubblica e libertà religiosa nell’impero romano, in G. A. Cecconi, C. Gabrielli 
(a cura di), Politiche religiose nel mondo antico e tardoantico. Poteri e indirizzi, forme del controllo, idee 
e prassi di tolleranza, Atti del Convegno Internazionale di Studi, Firenze, 24-26 settembre 2009, Bari, 
187-198.
 
